





ENCHÉ A PRIMA VISTA LA QUESTIONE DELL’IMMORTALITÀ DELL’ANIMA POSSA SEMBRARE UN ARGO-
MENTO DI POCA RILEVANZA, ESSA SVOLGE UN RUOLO ESSENZIALE ALL’INTERNO DELLE UTOPIE. LA SUA
IMPORTANZA NASCE DAL FATTO CHE OLTREPASSA I LIMITI DELL’ARGOMENTO RELIGIOSO: DIVENTA
UN PROBLEMA POLITICO-SOCIALE CHE DETERMINA FONDAMENTALMENTE L’INTERA STRUTTURA DEL-
LA SOCIETÀ.
Patrizi dedica il primo capitolo della Città felice alla questione della natura del-
l’uomo. Avendo il «commune consentimento de’ filosofi»1 – come egli stesso scrive
nelle prime righe – Patrizi divide l’unità dell’essere umano in due parti principali e
separa l’anima dell’uomo dal  suo corpo mondano. La prima «è immortale ed in-
corrottibile, sola a sé stessa è bastante»2, mentre il corpo, come una cosa materia-
le e «di deboli parti composta»3, richiede delle cose estrinseche – come il mangia-
re, il bere, il ripararsi dal freddo e caldo – ed esige la cura dell’anima, la quale lo go-
verna. L’origine di questo dualismo risale alla Politica di Aristotele, visto che Patri-
zi venne ad una conclusione conforme a quella del filosofo greco: «l’animale è
essenzialmente costituito di anima e di corpo, dei quali per natura l’una comanda
e l’altro obbedisce»4. Quindi, anche Aristotele ribadisce che l’anima esercita sul cor-
po un’autorità padronale5, però – similmente al Chersino – non perde mai di mira
che le soddisfazioni delle esigenze corporali sono i requisiti primari6 per raggiun-
gere la felicità.
Allo stesso modo degli altri utopisti dell’epoca anche in Patrizi appare il con-
cetto dell’immortalità dell’anima. Nel caso dei suoi contemporanei la premessa del-
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sino la supposizione prende le sue radici dalla filosofia antica: da Platone e da
 Aristotele.  
All’opposto dei filosofi presocratici, in Platone e in Aristotele appare la con-
cezione dell’anima come una sostanza immateriale che è il luogo nel quale si con-
centrano le attività mentali (riflessione, sensazione, volontà). I due filosofi postula-
no l’anima, ovvero, la suppongono come una conseguenza delle loro premesse. Per
Platone le connessioni essenziali dell’ontologia dei due mondi (cioè la distinzione
del mondo trascendente delle idee dal mondo immanente) rendevano evidenti l’in-
corporazione delle dottrine dell’immortalità dell’anima e della reincarnazione7 nel-
la sua epistemologia. L’anima immortale, alloggiata nella testa umana, dopo la ro-
vina del corpo giunge nel mondo delle Idee, che può conoscere in misura maggio-
re o minore a seconda di quella che è stata la vita mondana del suo possessore. Le
anime immortali, secondo la cornice mitica della reincarnazione, rinascono dopo
mille anni in qualche corpo, dimenticando tutto quello che hanno imparato nel mon-
do delle Idee, perché queste nuove unità del corpo e dell’anima, prima della loro
nascita, bevono dal fiume Amelete della pianura del Lete8. Il neonato proprio per
questo non sa niente, ma l’esperienza delle cose gli suscita la rimembranza delle
Idee corrispondenti. L’esperienza grazie alla methexis rende possibile che la cosa
mondana divenga simile a quell’Idea alla quale partecipa e sia riconoscibile trami-
te il processo del ricordo. Così secondo Platone tutta la cognizione e lo studio, che
vengono suscitati dall’esperienza e realizzati dal dialogo, sono un ricordo. La chia-
ve della conoscenza è quindi l’immortalità dell’anima, che presuppone però la dot-
trina delle Idee9.
Platone ragiona sull’immortalità dell’anima non soltanto nel Fedone, ma an-
che nella sua Repubblica, che può essere considerata come precedente a tutte le uto-
pie moderne. Platone anche qui ribadisce le ipotesi già osservate nel caso del Fe-
done, però in questo caso l’argomentazione è diversa. A prova dell’immortalità del-
l’anima, questa volta Platone ritiene giustificato in sede teoretica che non può esi-
stere nulla che potrebbe causare la morte dell’anima10. Anche in questo caso la
perpetuità dell’anima porta con sé come conseguenza – anche se solo in modo sot-
tinteso – la supposizione della reincarnazione11.
Benché, contrariamente a Platone, Aristotele non dedichi nessuna attenzio-
ne alla questione dell’immortalità dell’anima nella Politica, la sua concezione si de-
linea chiaramente nel trattato De Anima. In Aristotele l’anima è sostanza, nel sen-
so che è  «l’atto primo di un corpo naturale che ha la vita in potenza»12. Nel caso
dello Stagirita sia la materia sia la cosa concreta (come unità della materia e della
forma) sono sostanza, però quella più importante è la forma. La forma non soltan-
to è una figura esterna, ma principalmente è la funzione, che viene eseguita dalla
cosa (oggetto o essere vivente). Così, la forma come anima è il compimento del cor-
po naturale e l’anima come funzione della forma sostanziale è la vita stessa. Aristotele
continua a sviluppare il concetto dell’anima di Platone: le Idee traslocano nell’ani-
ma  diventando il contenuto di essa come forme immateriali. Visto che nella con-
cezione aristotelica soltanto le cose strutturate in maniera complessa hanno l’ani-
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sere e viene negata. La concezione dell’anima come forma di corpo vivente oltre al-
la negazione della reincarnazione comporta anche il diniego dell’immortalità del-
l’anima: con la morte del corpo, muore anche essa poiché la forma non può esiste-
re senza la materia.
Come si vede l’idea patriziana dell’anima si nutre di origini antiche. Il Cher-
sino mantenendo la promessa della lettera dedicatoria prende come punto di par-
tenza la dottrina aristotelica per stabilire la qualità del rapporto dell’anima e del cor-
po. Respinge invece il concetto aristotelico della mortalità dell’anima per poter con-
statare – senza l’idea della reincarnazione – la dottrina dell’immortalità dell’anima
sulla traccia del «divino Platone». 
Naturalmente non soltanto Patrizi tra i diversi utopisti dell’epoca tocca que-
sto argomento: Tommaso Moro, Campanella, Giovanni Bonifaccio parimente pren-
dono posizione nei confronti della questione. Per cominciare si deve stabilire una
differenza notevole: nel caso del Cancelliere e degli altri utopisti italiani (Campa-
nella, Bonifaccio, Agostini) – contrariamente a Patrizi – la certezza dell’immortalità
dell’anima, invece di essere il risultato di un contesto filosofico, trae la sua origine
da una convinzione religiosa.
Infatti, Moro prende aperta posizione al favore dell’immortalità dell’anima:
essa «è immortale e nata per la bontà di Dio alla felicità»13. Però, per capire meglio
la concezione moriana, oltre a quest’affermazione, è importante prendere in con-
siderazione anche quella parte del discorso che segue la citazione precedente: «do-
po questa vita per le nostre virtù e buone azioni è assegnato il premio, per le no-
stre colpe il castigo»14. Moro – per mettere in rilievo la serietà del tema – ritorna di
nuovo sull’argomento e ripete l’affermazione con altre parole: «credono che, do-
po la vita presente, per le colpe siano fissati dei tormenti e per la virtù stabiliti dei
premi»15. Si profila anche da questi piccoli commenti quella differenza, che di-
stingue la concezione di mondo di Patrizi da quello del Moro. Patrizi accetta la dot-
trina dell’immortalità dell’anima ma nella sua utopia non svolgono un ruolo im-
portante né la preparazione alla vita dell’altro mondo, né il raggiungimento della
felicità oltremondana. In opposizione all’utopia di Patrizi, volta al conseguimen-
to di una felicità terrena, Moro estende la ricerca della beatitudine anche alla vita
ultramondana: dopo aver accennato alla perpetuità dell’anima, richiama subito l’at-
tenzione sulle conseguenze delle buone e delle malvagie azioni che dopo la vita
mondana determinano per sempre – in forma di premio o di castigo – la sorte ce-
leste dell’anima.
Però nel caso di Moro la concezione dell’immortalità dell’anima – oltre alla
convenzione teologica – svolge anche un’altra funzione: essa protegge la stabilità
dello Stato. La paura della punizione oltremondana pone freno alla cupidigia dei
cittadini poiché «colui pel quale non c’è altro da temere al di là delle leggi, non c’è
più da sperare al di là del corpo»16 non si sentirebbe costretto a rispettare «le leggi
pubbliche della patria»17.
Nonostante il forte impegno religioso, nella sua Utopia Moro non vincola i cit-
tadini della sua comunità ideale al rispetto dei suoi stessi precetti religiosi. Sull’iso-
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confronti della convinzione religiosa altrui. Unica ed imprescindibile prescrizione
religiosa è la dottrina dell’immortalità dell’anima. Utopo – il primo Re dell’isola –
lasciò libero ognuno di ciò che volesse credere, salvo che religiosamente e severamente
vietò che nessuno avvilisse la dignità della natura umana fino al punto da credere che
l’anima perisca col corpo o che il mondo vada innanzi a caso, toltane di mezzo la prov-
videnza18.
Sull’Isola tutti credono in un eterno, unico, incommensurabile, sconosciuto, in-
spiegabile Dio, che eccede ogni immaginazione umana: lo chiamano padre, e gli at-
tribuiscono l’origine, la crescita, il progresso, il cambiamento e la fine di tutte le co-
se. Benché Moro osservi che, nonostante la libertà di culto, la maggioranza dell’I-
sola ha accettato volontariamente le dottrine di Cristo come l’ideale etico più su-
blime.
L’Utopia di Moro sin dall’inizio gode di una grande popolarità in tutti i Paesi
d’Europa. L’immediata successo portò anche alla nascita di una serie di traduzioni
in lingue volgari:  nel 1524 Claudio Cantiuncula eseguì la versione tedesca, poi Jean
LeBlond lo rese in francese nel 1550. La traduzione inglese fu terminata nell’anno
successivo (1551) grazie al contributo di Ralph Robinson. Naturalmente l’accoglienza
entusiastica non mancò nemmeno in Italia: il successo del libro nel Bel Paese vie-
ne provato anche dal fatto che la resa italiana di Ortensio Lando, a cura di Anton
Francesco Doni, – pubblicata a Venezia nel 1548 presso l’editore Pincio – precorre
nel tempo sia la traduzione francese sia quella inglese. L’interesse di Doni per la ma-
teria utopistica non è sorprendente, visto che si era occupato del tema dello stato
ideale in un capitolo della sua opera intitolata Mondi.
Benché l’influsso del Cancelliere sul Mondo savio e pazzo sia indiscutibile, nel
caso della trattazione sull’immortalità dell’anima Doni non segue il concetto mo-
riano. Come Moro e altri utopisti anche Doni tratta la questione della morte, però
non fa alcun cenno né all’immortalità dell’anima, né all’esistenza di una vita ultra-
terrena. L’unico aspetto concernente la materia che Doni lascia intendere al letto-
re riguarda l’impossibilità di tornare su questo mondo dopo la morte. Doni non pren-
de una posizione ferma nei confronti della questione, poiché anche quest’affer-
mazione si realizza nel dialogo solo attraverso una domanda ironica. Parlando del
morto e delle seconde nozze della vedova Doni giunge alla seguente conclusione:
«che importa a colui che la si rimariti o no? Ha egli forse a tornare per essa e non la
possi menar via per esser rimaritata un’altra volta? O che baie!»19
Sebbene Doni si trattenga dall’argomentare sull’immortalità dell’anima, nel-
le questioni relative alla morte e al funerale si può riconoscere il germe della con-
cezione moriana ed erasmiana. Per Doni la morte è un «accidente naturale»20, una
«cosa ordinaria»21: ed è per questo che egli sente avversione per i funerali in pom-
pa magna22. Una simile concezione della morte appare anche nel Cancelliere: gli
abitanti dell’isola «sono persuasissimi e sicurissimi che la felicità futura sarà così
incommensurabile, che piangono per le malattie altrui, non già per la morte di al-
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siderano un pessimo «augurio»24, come se il moribondo volesse evitare l’incontro
con Dio per timore della punizione oltremondana. In questo caso gli abitanti ac-
compagnano il morto alla tomba in silenzio, pregano Dio di salvare la sua anima,
poi lo ricoprono di terra.
Chi invece si disparte da questa vita allegramente e pieno di buona speranza,
nessuno lo piange, ma ne accompagnano cantando il funerale e, raccomandatane
sentitamente l’anima al grande Dio, all’ultimo ne cremano la spoglia con più rispetto
che dolore, e rizzano una colonna, incidendovi i meriti del defunto. Tornati poi a
casa, ne passano in rassegna i costumi e le azioni, e non c’è parte della sua esisten-
za che tornino a considerare con piacere e più spesso che la sua lieta fine.25
Come si vede sia per Doni sia per Moro la morte è parte organica della vita.
Oltre alle somiglianze, si notano anche differenze notevoli: se per Moro la fine del-
la vita mondana sottintende l’inizio della vita eterna, per Doni la questione rimane
aperta. Per trovare il perché della soluzione doniana, basti pensare alla differenza
che si manifesta tra le due utopie: benché sia Moro sia Doni vogliano rendere gli uo-
mini felici, nel loro dizionario il termine felicità ha diversi significati: per il Cancel-
liere – che considera il mondo trascendente come una realtà indubitabile – la feli-
cità consiste nell’ottenimento del premio oltremondano, mentre per Doni – che è
legato organicamente al mondo immanente – essa esiste solamente come miglior
compimento delle possibilità mondane. Questo è il motivo per cui Doni rimane in-
differente riguardo alla questione dell’immortalità del corpo: la sua utopia si riferi-
sce esclusivamente ad una condizione ideale mondana, che procura una felicità ter-
restre ai suoi abitanti.
Per quanto riguarda la questione del funerale nel testo di Doni, oltre alle re-
miniscenze moriane possiamo trovare alcune allusioni ad un’altra opera dell’epo-
ca. L’Elogio della pazzia di Erasmo, pubblicato nel 1509, ebbe infatti un grande in-
flusso sul pensiero di Moro e sulla sua Utopia. Appare altrettanto evidente l’influenza
di Erasmo sul Doni: nella protesta di Erasmo contro i funerali sfarzosi si possono ri-
conoscere le origini della concezione doniana.26
Appena vent’anni dopo la prima edizione del Mondo savio e pazzo di Doni an-
che Giovanni Bonifaccio pubblica la sua operetta intitolata Repubblica delle Api. Seb-
bene il trattato si limiti solo a cento affermazioni, anche in questo caso vengono de-
dicate alcune righe sia alla questione dell’immortalità dell’anima sia a quella della
morte.
L’osservanza dei «precetti della Cristiana Cattolica fede»27 è un requisito so-
stanziale della Repubblica delle api. Bonifaccio accetta la concezione  della «im-
mortalità delle nostre anime»28, poiché la considera come «fondamento della no-
stra religione»29. La particolarità dell’opera consiste nel fatto che lo scrittore – in-
vece della descrizione di una società immaginaria – prescrive punto per punto tut-
te quelle leggi che devono esser rispettate nella sua repubblica. Così, nel caso di
Bonifaccio, la concezione dell’immortalità dell’anima non è una convinzione profon-
da degli abitanti ma solo una legge da osservare. Benché Bonifaccio richieda ai suoi
abitanti il riconoscimento dell’immortalità dell’anima, nel corso dell’opera non vie-
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– contrariamente a Moro – non considera le azioni buone e malvagie dal punto di
vista della premiazione divina. Per questo l’importanza della vita eterna si trova in
posizione emarginata e la realizzazione di una felicità mondana diventa il vero obiet-
tivo dell’opera.
Per quanto riguarda i riti funerali pone soltanto due esigenze: «se veniranno à
morte siano con degne essequie sepolti»30 e che «gli altri con pianti amari, & dolo-
rose querele, diano segno della loro mestitia.»31 Anche se queste righe laconiche non
rivelino nettamente l’opinione di Bonifaccio sui riti funebri, possono darci qualche
punto di riferimento: la concezione della dignità in sé per sé esclude ogni eccesso.
Nel 1625 a Venezia Lodovico Zuccolo pubblica i suoi Dialoghi, nei quali, oltre
alla critica dell’utopia di Moro, vengono collocate anche due utopie: il Porto o vero
della Repubblica d’Evandria ed il Belluzzi o vero la città felice. 
Una delle funzioni basilari delle utopie è sempre l’aspra critica delle istituzioni
vigenti. Forse la valutazione negativa del presente non appare sempre tanto netta-
mente quanto nel caso di Moro – che dedica l’intero primo capitolo della sua Uto-
pia alla stroncatura della società inglese – però in modo sottinteso può esser rile-
vato quasi in tutte le utopie dell’epoca. Visto che la società attuale viene interpre-
tata come il mondo delle ingiustizie, il distacco da questa realtà diventa un requi-
sito primario nella costruzione dello stato ideale. Zuccolo invece si differenzia di
questa tradizione e propone il modello veneziano (Repubblica d’Evandria) e quel-
lo sanmarinese (Belluzzi) come esempi dello stato ideale.
Questo metodo influenza non soltanto il modo di vedere dello scrittore ma
anche il modo con cui egli esamina i problemi. A causa del richiamo agli esempi
realmente esistenti, Zuccolo (forse anche incoscientemente) si concentra più sui pro-
blemi empirici che su quelli metafisici: le questioni filosofico-teologiche vengono
lasciate ai margini e di conseguenza anche il problema dell’immortalità dell’anima
rimane trascurato.
In Moro – come abbiamo già visto – la perpetuità dell’anima svolge anche la
funzione di porre freno all’avidità degli uomini. Secondo il Cancelliere i cittadini aspi-
reranno ad un comportamento virtuoso e stimeranno volontariamente la legge del-
lo stato per la loro paura della punizione oltremondana di Dio. Anche il filosofo faen-
tino si occupa della questione della cupidigia, però lui non argomenta il problema
dal punto di vista dell’anima. Secondo Zuccolo lo «spirito svegliato»32 e l’intelletto
«perspicace»33 cerca sempre di «soprafare gli altri»34 e «tirare innanzi i privati inte-
ressi senza punto curarsi dei publici»35 mentre «gli uomini o d’animo rimesso o di
cervello ottuso si uniscono facilmente a consultare degli affari comuni»36. Con que-
sto ragionamento spiega Zuccolo anche il fatto che i fiorentini, i quali sono più di
vivo ingegno dei Veneziani, «son loro di gran lunga rimasi a dietro nel bene ammi-
nistrar ragione ai popoli, nella unione nel pigliare i partiti e nella fermezza nell’e-
seguirli»37. Benché questo «elogio della pazzia» sia fortemente discutibile dal pun-
to di vista dell’esattezza, mostra perfettamente le peculiarità delle utopie di Zucco-
lo. Lo scrittore concentra la sua attenzione solamente sul mondo immanente, sul-
le esperienze tangibili e non prende in considerazione – contrariamente a Moro –
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Per quanto riguarda il tema dei riti funerali, Zuccolo dedica ad esso un paio
di righe nella Repubblica d’Evandria. Nello stato ideale il modo di seppellire del de-
funto è in stretta correlazione della vita terrestre di esso:
Gli uomini di gran senno, o di segnalato valore, i quali hanno a pro della patria fatte
azioni riguardevoli e illustri, quando vengono a morte, sono con publiche orazioni, lo-
dati, e con solenni esequie seppelliti, e si erigono loro per ordine publico sepolcri, e
drizzano statue di marmo o di bronzo38
mentre gli scellerati «si lasciano vedere al popolo con publiche vituperazioni, e poi
vengono sotterrati di nascosto, e talora anco lasciati insepolti agli uccelli, ai cani,
alle fiere»39. 
Tra le utopie dell’epoca la concezione religiosa di Campanella è la più com-
plessa visto che essa, oltre a contenere elementi religiosi, incorpora anche quelli fi-
losofici e astronomici. I Solari sono monoteisti, benché adorino Dio in Trinitate, «di-
cendo ch’è somma Possanza, da cui procede somma Sapienza, e d’essi entrambi,
sommo Amore»40. Dato che nella concezione del Campanella in Dio si riconosce
una processione e relazione di sé a sé, le cose vengono giudicate in base ai loro mo-
di di esistenza: quelle che hanno l’essere si compongono di possanza, sapienza ed
amore, mentre quelle che «pendeno dal non essere»41 constano di «impotenza, in-
sipienza e disamore»42. In Campanella il male ed il peccato nascono «dal correre al
niente»43 poiché il peccato viene inteso come causa deficiente e non efficiente. I Solari
tengono credono nell’immortalità dell’anima: morendo, a seconda del merito, es-
sa si unirá con spiriti buoni o rei. Benché non siano certi dei «luoghi delle pene e
premi», pare loro assai ragionevole che «il cielo ed i luochi sotterranei» esistano.
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